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RESUMO: Brasil e Espanha são exemplos de "transições pactuadas à 
democracia", em ambos os casos tais processos se basearam em pactos 
entre as forças políticas, não na vitória de uma delas. Porém, enquanto na 
transição espanhola do franquismo para a democracia temos um exemplo 
de êxito a se considerar, o caso do Brasil é mais ambíguo. A questão óbvia 
é: Como e por que a transição espanhola do franquismo para a democracia 
teve tanto êxito' ? E por que depois de mais de 20 anos do início da 
abertura democrática, o Brasil continua tendo um quadro institucional não 
tão sólido, sujeito a variações de acordo com interesses ? A proposta deste 
projeto é comparar estes dois casos históricos - não em termos de suas 
dimensões políticas e econômicas, mas em termos de seus "espíritos". 
Argumentamos que não era simplesmente a estrutura específica da 
Espanha (economia e política), que a colocava em vantagem sobre o Brasil, 
mas que o processo de transição espanhol teve a vantagem de ter criado um 
sistema simbólico significativo. Nesse trabalho queremos identificar se o 
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1 Quando se diz que a transição espanhola do franquismo para a democracia teve êxito, 
queremos dizer que: 1) ao contrário de outros momentos de transição na história da Espanha, a 
morte de Franco em 1975 não resultou numa guerra civil, golpe de Estado ou até na expulsão 
dos franquistas, e 2) o sistema autoritário franquista foi eficientemente substituído por uma 
democracia auto-suficiente. Por "democracia auto-suficiente", queremos dizer uma na qual há: 
1) uma real possibilidade de alternância partidária no poder, 2) real possibilidade de alteração 
política diante da alteração partidária, 3)efetivo controle civil sobre o militar (Przeworski 1990 : 
1) A exceção ao caso da pacifica e consensual natureza da recente transição espanhola à 
democracia é o caso do nacionalismo Basco, que não adotou o acordo consensual. Pior do que 
isso, apesar de uma importante calmaria em 1977, a violência promovida pelo grupo Basco, 
emergente, Euzkadi ta Askatasuna (ETA), aumentou significativamente entre 68 e 80. Enquanto 
o ETA foi responsável por 34 mortos entre 68 e 75, também foi responsável por mais de 67 
mortes em cada um dos anos mencionados: 1978,1979,1980. 
Brasil também chegou a criar seu próprio sistema simbólico ou não, e em 
que medida a presença ou falta desse sistema simbólico influenciou a 
transição democrática brasileira e o resultado de democracia a que se 
chegou 
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Construção do referencial teórico e síntese bibliográfica 
fundamental 
Ao mesmo tempo em que estamos testemunhando uma extensiva 
mudança social na Europa, também testemunhamos uma "consensual" 
tendência em direção a uma síntese na sociologia. Desde o início dos anos 
80, em todas as áreas da sociologia, tem sido feito um significativo esforço 
em reunir a divisão micro e macro, para integrar os "sistemas" e 
"conflitos" dos paradigmas, igualar e unir a sociologia, as humanidades e 
outras ciências sociais. 
Liderando essa tendência em direção à síntese, está a nova 
especialidade disciplinar da sociologia da cultura. Recentes trabalhos 
culturais não só reintroduzem a noção de cultura na política e na economia, 
mas reconstroem a macro-sociologia dos anos 60 que adequadamente 
enfatizou conlingencies^ materiais e estruturais. Por exemplo, Swidler 
(1986) discute a favor da abertura da cultura em direção a incertezas. 
Archer (1988) argumenta pela sensibilidade das culturas em relação a 
mudanças e Eisenstadt (1986) discute sua ligação com a força material e a 
vida institucional (Alexander & Colomy, 1989, p.8). Outras análises, 
incluindo a de Prager (1986), Alexander (1988) e Tiryakian (1988) 
demonstram o papel da cultura em crises político-históricas. Estes 
trabalhos teóricos e empíricos demonstram, ambos, a idéia de que a 
existência de valores culturais implicam em equilíbrio ou harmonia 
Não encontramos tradução adequada para o português. O sentido da palavra usada por 
Alexander e Colomy pode ser entendido como algo inesperado, não provável, acidental. 
Em outras palavras, recentes trabalhos culturais ultrapassam a 
estrutura fiincionalista durkheimiana e a tradição política cultural dos anos 
50. Embora anteriormente os funcionalistas adotassem a noção 
durkheimiana de solidariedade e valores, eles não incorporaram a noção de 
símbolos. Portanto, as suas teorias e conclusões tenderam a ser "a-
históricas" e estáticas. Esta estática foi adequadamente desafiada por 
marxistas e interacionistas no fim dos anos 60 e 70. Mas infelizmente, a 
maioria dos interacionistas e estruturalistas (como Blumer, Skocpol e 
Tilly) desconsiderou toda a variável cultura. Criatividade e liberdade 
individual seriam opostos a estrutura social e material. 
O avanço das investigações e pesquisas em geral têm enriquecido 
teoricamente as Ciências Humanas ao demonstrar que as identidades e 
mesmo as singularidades são formadas a partir da estrutura social. Fora da 
Cultura, como diria Geertz (1973), teríamos apenas as monstruosidades 
impossíveis. 
A perspectiva durkheimiana revitaliza a noção de Durkheim 
sobre classificação simbólica e ritual, mas toma-as dinâmicas e incertas. 
Símbolos e rituais tomam-se processos complexos abrangidos em forças 
materiais e condições históricas. 
Do ponto de vista durkheimiano, cultura é um sistema de 
representações, símbolos e mitos baseados em valores que tem sua própria 
organização autônoma. A mais básica classificação de valores está 
relacionada com o "sagrado" e o "profano", embora Durkheim use 
ambiguamente o termo "profano" para significar ambos, símbolos 
negativos e sinais não-sagrados. 
Durkheim explica que: 
"o sagrado se compõe de um conjunto de coisas, de crenças 
c de ritos; as coisas sagradas mantêm umas com as outras 
relações de coordenação e subordinação, de modo a formar 
um sistema com certa unidade, que não cabe em nenhum 
outro sistema do mesmo gênero. (Durkheim, 1989, p. 65). 
Diante das religiões é que as coisas se coordenam, se 
harmonizam. 
O que define o sagrado é o fato de ser acrescentado ao real; ora, 
o ideal corresponde à mesma definição; não se pode portanto explicar um 
sem explicar o outro. 
Uma sociedade nâo pode criar-se, nem recriar-se sem , no 
mesmo instante, criar o ideal. (...) uma sociedade não é 
simplesmente constituída pela massa dos indivíduos que a 
compõem, pelos movimentos que eles realizam, mas, antes 
de tudo, pela idéia que ela faz de si mesma. E, sem dúvida, 
acontece que ela hesita sobre a maneira pela qual deve se 
conceber: sente-se puxada em sentidos divergentes. Mas 
estes conflitos, quando explodem, têm lugar nâo entre o 
ideal e a realidade, mas entre ideais diferentes, entre o de 
ontem e o de hoje, entre aquele que tem para si a autoridade 
da tradição e aquele que apenas está na iminência de vir a 
ser. Seguramente pode-se investigar a origem dos 
estímulos que fazem com que os ideais evoluam; mas, para 
qualquer solução que se dê a este problema, ainda 
permanece o fato de que tudo se passa no mundo ideal. 
(. )foi na escola da vida coletiva que o indivíduo aprendeu 
a idealizar. Foi assimilando os ideais elaborados pela 
sociedade que ele se tornou capaz de conceber o ideal. Foi 
a sociedade que, encadeando-o em sua esfera de ação, fez 
com que ele adquirisse a necessidade de levantar-se acima 
do mundo da experiência e ao mesmo tempo forneceu-lhe 
os meios de conceber outro. Ele não seria um ser social, isto 
c, não seria um homem, se não a tivesse adquirido 
(Durkheim, 1989, p.226). 
Durkheim parte da idéia de que nada é sagrado por si mesmo, só 
a sociedade é uma realidade sagrada por si mesma. Ela pertence à ordem 
da natureza, mas a ultrapassa. É ao mesmo tempo causa e justificativa da 
distinção espontânea entre profano e sagrado. Portanto: o sagrado está 
vinculado em primeiro lugar à força coletiva e impessoal que ó uma 
representação da própria sociedade. (Aron, 1993, p. 324). 
Esta releitura de Durkheim nos permite pensar o que Durkheim 
chama de sagrado como dignidade, resultado da manifestação da coerção 
social. O sagrado é algo não-racional. O racional aparece como 
instrumento do não-racional. Por exemplo, no caso de uma guerra, 
podemos dizer que nâo existe nenhuma racionalidade, um sistema em 
convulsão não tem racionalidade, é algo totalmente não-racional, porém, os 
artifícios que se utilizam para se ganhar uma guerra são de extrema 
racionalidade. O racional no limite provoca a irracionalidade, exemplo 
disso é a figura de Hitler. A diferença entre o não-racional e o irracional 
está no fato do irracional ser entendido como desvaino, perda da razão 
enquanto o não-racional é o não-cálculo, são as emoções, os valores, os 
símbolos. E o profano ? O profano é o outro. Tudo que não é a favor é 
profano. Quem é contra, ou está do lado oposto. A oposição é profana. O 
sagrado e o profano estão em relação direta, convivem no mesmo plano, 
um não existiria sem o outro. Para que se exista sagrado necessariamente 
tem que existir o profano. Desta forma elimina-se o dualismo. 
Durkheim coloca em evidência a importância de fenômenos 
sociais: os símbolos e os ritos. Muitas das condutas sociais se dirigem não 
para as coisas em si mesmas mas para seus símbolos. Exemplo disso é a 
chama sob o Arco do Triunfo que é um símbolo. As manifestações 
públicas pró ou contra determinada política são também atos dirigidos a 
símbolos, tanto quanto a coisas. 
Durkheim fez uma teoria elaborada dos ritos, dos quais examina 
os diferentes tipos e funções gerais. Distingue três tipos de ritos: os 
negativos, os positivos e os ritos de expiação. Os negativos são 
essencialmente as proibições: interdição de comer, de tocar com as mãos, 
que se desenvolvem no sentido de todas as práticas religiosas de ascetismo; 
os positivos são atos de comunhão que visam, por exemplo, a promover a 
fecundidade. As práticas de refeições rituais figuram entre os ritos 
positivos. Durkheim estuda também os ritos de imitação, miméticos ou 
representativos, que tendem a imitar as coisas que se desejam provocar. 
Todos esses ritos têm uma função social importante; seu objetivo é manter 
a comunidade, acentuar o sentido de participação num grupo, revigorar a 
crença e a fé. (Aron, 1993, p. 331). 
Nos últimos anos, analistas têm desenvolvido a idéia de 
Durkheim sobre a divisão entre o sagrado e o profano, demonstrando que 
estas categorias simbólicas não são estáticas, mas são uma parcela do 
processo histórico contínuo da ordem social e da mudança social. 
Alexander (1988) aponta que é especialmente durante períodos e crises de 
incertezas que valores fundamentais são repensados, reformulados e 
reafirmados. Durante períodos de incertezas, ocorrem generalizações, e os 
mitos, símbolos e representações que não mudam, não evoluem com 
facilidade, são usados para confirmar e personificar o "senso-comum". E 
através dessa generalização, o sistema classificatório de símbolos coletivos, 
pode ser drasticamente mudado, solidariedades sociais retrabalhadas e 
mitos culturais reinvocados e extendidos para circunstâncias 
contemporâneas. 
Outros analistas, como Prager (1986) e Tiryakian (1988), 
desenvolveram a visão política de Durkheim com o objetivo de melhor 
direcionar as questões da transformação social. Prager (1986) aponta que 
em contraste com a guerra civil espanhola, que representa o colapso dos 
entendimentos fundamentais formados por membros da sociedade, algumas 
transformações políticas bem sucedidas relançam a categoria do 
pensamento social e da ação política nos termos que transcendem a 
consciência coletiva. Numa perspectiva durkheimiana, a tarefa do Estado 
Moderno é articular e implementar a consciência coletiva que o compõem. 
Além disso, de acordo com Durkheim (1958) a democracia é uma 
situação na qual existe: 1-uma grande esfera da consciência do governo, 2-
uma estreita comunicação entre esta consciência e a massa da consciência 
individual. Portanto, o estabelecimento de uma nova nação depende da 
construção de uma nova moral, bem como de uma ordem estrutural e o 
estabelecimento da democracia depende de uma identificação bem sucedida 
e a implementação de valores gerais de um sistema cultural. 
Temos como hipótese que uma transformação política como a 
transição espanhola à democracia é uma crise social onde a generalização 
simbólica ocorre. A resolução depende da bem sucedida identificação e 
ligação dos novos valores centrais, com a transformação institucional. Mas 
como estes novos valores podem penetrar na sociedade tão rapidamente? 
Durkheim enfatizou que através dos rituais, os símbolos são gerados e 
reafirmados. Segundo ele, o domínio da ordem estabelecida é como um 
ritual e contrário a transformações políticas. Este é uma problema teórico 
que está na raiz do funcionalismo, supor que o ritual é inerentemente ligado 
a ordem social estabelecida e resistente a mudanças. Existem diferentes 
categorias e tipos genéricos de rituais Um dos mais importantes desses é o 
processo ritual de transição 
Vítor Turner (1969) é provavelmente o mais importante 
antropólogo a seguir esta idéia de Durkheim Turner aponta um paralelo 
entre os processos rituais primitivos e aqueles da sociedade contemporânea. 
Expandindo o trabalho de van Gennep, Turner notou que estes ritos de 
transição são um tipo especial de ritual que seguiu um processo específico. 
Em conjunto com seus propósitos individuais, todos os ritos de aniversário, 
iniciação, casamento, tem um objetivo principal: assegurar uma mudança 
de condições ou a passagem de um grupo religioso e secular a outro grupo. 
Três fases ou estágios marcam este processo ritual genérico: separação, 
liminality³ e reagregação. A primeira fase, separação, compreende o 
comportamento simbólico significando a desagregação do indivíduo ou 
grupo de um prévio ponto fixo ou estado cultural. Durante o período de 
intervenção liminal, as características do objetivo do ritual são uma 
mistura ambígua de sacralidade e humildade, ou homogeneidade e 
camaradagem. Na terceira fase, reagregação, a passagem é consumada. O 
ritual é esperado que se comporte de acordo com as normas e padrões 
éticos do novo estado social. 
O que estamos querendo dizer aqui é que, como ritos individuais 
de passagem, as transições político-históricas são um tipo genérico de 
ritual que consiste na separação, liminality e reagregação. Como as suas 
características individuais, uma transição política é por definição um 
estágio liminal entre dois estados sociais distintos. E o objetivo da 
transição política é: deixar para trás o velho e consumar o novo estado 
social. 
Ao contrário de ritos primitivos de passagem, entretanto, as 
transições das sociedades modernas são altamente incertas e são 
freqüentemente incompletas. Mais importante do que isso, elas ocorrem 
não tanto através de um conjunto de rituais estruturados, mas através de 
"representações" de separação, liminality e reagregação. Em transições 
político-históricas, uma sociedade complexa como um todo, não mais o 
indivíduo individualmente, é o sujeito do processo do ritual e estas 
sociedades como um todo, não podem ser fisicamente separadas e 
reagregadas num novo estado social. E ainda, transições individuais na 
3 Com liminality, Turner quer dizer o estado de transição que fica exatamente entre dois outros 
estados. Em termos da simbologia religiosa, é como o purgatório, que fica entre o céu e o 
inferno Não encontramos tradução adequada para o português 
sociedade moderna tendem a ser meramente um simples aspecto da vida 
individual. Portanto, em processos transicionais modernos, o simbolismo é 
dominante. 
Além disso, enquanto os processos rituais da sociedade primitiva 
são atribuídos (pré-ordenado), os processos rituais da sociedade moderna 
são obtidos (conquistados), muitas vezes em oposição a grandes 
desigualdades (Alexander, 1988). Mais importante ainda, símbolos e 
representações penetram em diferentes partes da sociedade de diferentes 
modos e um símbolo pode tornar-se oposto e disfuncional (em termos de 
completar o processo ritual), caso ele seja entrelaçado dentro de uma 
ideologia política individual ou misturado com outras representações que 
tenham representações contrárias. Em primeira instância, uma sociedade 
pode expressar e reafirmar o aspecto de separação mas nunca alcançar um 
entendimento verdadeiro de liminality que tornaria possível a reagregação. 
Como exemplo, na prática, o que estamos querendo dizer é que, 
no caso da transição espanhola, a Guerra Civil serviu como recurso 
simbólico para se chegar ao consenso. A recusa a Guerra Civil era uma 
idéia que transcendia todas as classes sociais, grupos, partidos políticos, 
nível cultural, etc. Este símbolo, (Guerra Civil) unia as mais diferentes 
pessoas ou grupos e este fato bastou para que os diferentes grupos 
aceitassem a idéia de transição pactada, porém, uma transição com um 
fenomenal "espírito de consenso". Este 'espírito de consenso' significava o 
mesmo que dizer não a Guerra Civil. Simbolicamente romper o pacto seria 
o mesmo que dizer que preferiam a Guerra e isso era um insulto irracional 
e insano (Edles, 19%, p. 38). 
No plano simbólico a Guerra Civil espanhola representa o 
"profano" e o pacto a que se chegou, o consenso, representa o "sagrado". 
No caso da transição democrática brasileira, não conseguimos 
notar a presença desse "sagrado" ou "profano", a presença de um 
"espírito". Será que não existiu ? Por quê ? 
Objetivos da pesquisa 
O objetivo desse trabalho é tentar avaliar, depois de quase uma 
década do "fim da transição democrática brasileira", por que a democracia 
a que se chegou continua com um quadro institucional não tão sólido, 
sujeito a variações de acordo com interesses, digamos assim, um pouco 
"frouxo". Pretendemos que este seja uma contribuição a toda sociedade 
civil, na tentativa de se resgatar o "espírito" que supomos, tenha sido 
deixado de lado no momento crucial da transição. O resultado a que se 
chegou com o fim do autoritarismo, todos sabemos que foi mais uma 
"situação democrática" do que um regime democrático consolidado 
(Fausto, 1995, 527). 
E por que isso ocorreu ? 
Numa perspectiva comparativa entre a transição democrática dos 
dois países analisados, torna-se claro que as negociações da elite espanhola 
foram baseadas num extraordinário "espírito de consenso". Esse "espírito 
de consenso" foi o responsável pelas mudanças sociais que começaram 
após a morte de Franco, bem como por uma reinterpretação coletiva da 
Guerra Civil Espanhola. No caso brasileiro, o discurso democrático, que 
recobriu a ação política, revelou-se em toda a sua fragilidade, na medida 
em que mostrou que seu referente era a resistência ao autoritarismo e não a 
construção da democracia (Martins, 1988, p. 229). 
Faltou, no caso do Brasil, uma estratégia adequada à construção 
da tão sonhada democracia. O sentido principal do pacto realizado na 
origem da transição brasileira foi um "pacto de nâo-competição" entre as 
elites dominantes (Moisés, 1989, p. 143). 
Os militares foram capazes de formular e implementar uma 
politica em relação aos civis, ao passo que os civis não 
tinham uma politica em relação aos militares. E isso torna 
inútil qualquer consideração adicional sobre o desempenho 
dos atores políticos - evidenciando, mais uma vez, a 
defasagem entre o discurso sobre a democracia e a prática 
politica da construção democrática (Martins, 1989, p.251). 
Quando analisamos a transição democrática brasileira, não 
conseguimos notar a presença de um "espírito de consenso" entre os 
principais atores ou dentro da própria sociedade civil. Não notamos a 
presença de um símbolo forte o suficiente (como a Guerra Civil no caso 
espanhol) para unir as mais diferentes pessoas ou grupos na construção da 
democracia brasileira. 
Não significa dizer que não exista em nenhum momento no 
Brasil, este "espírito" que une as mais diferentes pessoas ou grupos. 
Em época de "Copa do Mundo", podemos sentir a presença 
deste "espírito". Em dias de jogos, todos os brasileiros se unem em uma 
"corrente prá frente" e torcem pela vitória da seleção brasileira, nesse 
momento não existe diferença social, cultural, racial, religiosa, etc. Todos 
são iguais: brasileiros. Fim do jogo, tudo volta ao normal. 
Um momento de importante união nacional durante a transição 
brasileira, foi a doença do presidente Tancredo Neves. Nesse momento 
todas as pessoas se uniram na esperança de recuperação e depois na dor da 
perda de um homem que representava a solução de muitos problemas e o 
condutor do país à democracia. Nesse momento pudemos perceber a 
presença clara de um "espírito" de união entre todos os brasileiros. Após a 
morte dele, depois de alguns dias, este "espírito" desapareceu. 
Estes são exemplos de "espíritos temporários", que não se 
perpetuaram na construção da democracia brasileira até o fim da transição. 
São "espíritos frágeis" porque não se consolidam. E por que não se 
consolidam? Será que não existe, por trás deles, valores muito profundos? 
Pode-se dizer que são superficiais ? Simplesmente criados pela mídia e não 
naturais como no caso da Guerra Civil Espanhola que foi realmente vivido 
e sentido por todos ? 
Temos como hipótese para este projeto, que o que realmente 
faltou no caso brasileiro, foi um "espírito consensual", que respaldasse o 
pacto, faltou uma narrativa hegemônica única que transcendesse a política 
e os interesses particulares. 
No caso da Espanha, não queremos dizer que não houve divisões 
ideológicas durante a transição, mas, o "espírito do consenso" foi mais 
forte e pôde superar as diferenças, resultando num exemplo de pacto bem 
sucedido. E no caso do Brasil ? Existiu este "espírito de consenso" ? Será 
que foi um "espírito" diferente do caso espanhol e por isso não 
conseguimos enxergá-lo ? Ou será que houve tantos "espíritos" e por isso 
faltou um que fosse hegemônico ? 
Se constatarmos que nossa hipótese está correta e que realmente 
não houve um "espírito de consenso" durante a transição democrática 
brasileira, devemos nos perguntar: .Por que não houve ? 
Estas são questões que estamos lançando para o desenvolvimento 
desse trabalho. 
Metodologia 
Defendemos a idéia de que para se analisar a transição 
democrática de qualquer país, é necessário olhar além dos aspectos 
estruturais (dimensões econômicas e políticas), deve-se considerar também 
os diferentes sistemas simbólicos que recobrem a ação política. 
Queremos dizer com isso, que todos os símbolos juntos são 
responsáveis por criar um "espírito". E que este "espírito" é um dos fatores 
a ser considerado como responsáveis pelo sucesso ou fracasso da transição. 
Um dos caminhos para se desenvolver este projeto é a utilização 
da análise multidimensional que inclui as motivações racionais e não-
racionais, individuais e coletivas dos atores em questão. 
A idéia que se desenvolve a partir desse conceito de 
multidimensionalidade é que as motivações racionais e as motivações não-
racionais, as individuais e as coletivas, devem ser consideradas quando 
tentamos entender determinadas ações. Estas dimensões são necessárias e 
se mesclam para explicar as ações. Através da teoria multidimensional é 
possível a utilização de várias metodologias no desenvolvimento de um 
único trabalho. 
Além da análise multidimensional, usaremos como recurso 
metodológico a análise do discurso. 
A análise do discurso enquanto metodologia para interpretação 
dos textos e discursos dos mais diferentes atores da sociedade civil no 
momento da transição brasileira e espanhola garante que se capte o 
significado oculto deles. Como lembra Pêcheux: 
a análise do discurso não pretende se instituir como 
especialista da interpretação, dominando o sentido dos 
textos; apenas pretende construir procedimentos que 
exponham o olhar-leitor a níveis opacos à ação estratégica 
de um sujeito (..). O desafio crucial é o de construir 
interpretações, sem jamais neutralizá-las. seja através de 
uma minúcia qualquer de um discurso sobre o discurso, seja 
no espaço lógico estabilizado com pretensão universal 
(Pêcheux apud Orlandi. 1994, p.42) 
Outra metodologia a ser utilizada será o que chamaremos de 
análise dialética, ou seja, análise critica dos fatos da época da transição 
brasileira e espanhola, a partir do contexto histórico que será observado. 
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